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Nesta proposta temática1 há várias preocupações implícitas. Em primeiro 
lugar, precisamos lidar com a enorme diversidade de práticas pastorais num 
mundo que foi surpreendido pela emergência dos deuses e anjos. O rumor de que 
falava Peter Berger ao analisar as possibilidades da religião no mundo moderno2 
transformou-se num ruído às vezes estonteante. Se falamos em modelos, é 
porque temos dificuldade de nos situar dentro deste mundo. Sentimos falta de um 
novo mapeamento que nos permita caminhar com segurança. Embora tenhamos 
nos acostumado com a idéia de que “ o caminho se faz ao caminhar” , também 
é verdade que precisamos de instrumentos que nos orientem na caminhada. 
Entendo que nossa busca está ligada com o tipo de instrumentos adequados tanto 
para perceber algum alvo como para fazer o caminho.
Em segundo lugar, o tema propõe ver a ação da Igreja contra o horizonte 
da modernidade e, por extensão, da pós-modemidade. E um enfoque que privi­
legia a transformação da consciência ou da mentalidade3, em contraposição às 
conhecidas abordagens sociológicas e econômicas que procuram compreender a 
realidade a partir de sua organização e funcionamento, de suas estruturas econô­
micas, sociais ou políticas. Em outras palavras, amplia-se o campo no qual a 
teologia trava seu diálogo.
Não pretendo entrar mais do que o estritamente necessário na discussão se 
nossa sociedade é moderna, pós-modema ou pré-modema, assim como não tenho 
como meta definir uma nova tipologia de pastorais. Não obstante, tenho por 
objetivo contribuir para situar a atuação da Igreja diante ou dentro dos desafios 
da modernidade, procurando identificar alguns pontos de apoio para ajudar no 
mapeamento mencionado acima. Se a expressão “ pastorear a esperança” está 
anteposta ao enunciado do tema propriamente dito, é para indicar o grande eixo 
que parece perpassar o trabalho da Igreja hoje.
Dado o caráter exploratório desta contribuição, desdobro as reflexões em 
dez itens. Entendo-os como proposições ou hipóteses para discussão. Neles 
agrupo idéias que, em muitos casos, carecem de um tratamento mais aprofundado 
e de uma organização mais coerente. Acredito, no entanto, que possam ajudar a 
nos situarmos melhor na temática.
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I. Do Êxodo ao Cativeiro
A realidade latino-americana apresenta-se qualitativamente diferente. No 
contexto das transformações que testemunhamos nos últimos anos, a nível nacio­
nal e global, no campo econômico, tecnológico, político e cultural, a dominação 
adquiriu um novo rosto. Não se trata, portanto, apenas de constatar que os índices 
de pobreza e de miséria aumentam ou diminuem, mas de uma nova leitura dos 
mecanismos que geram a pobreza e a miséria. A tão conhecida busca de novos 
paradigmas para a análise da realidade é um sinal dessas mudanças em busca de 
articulação, independentemente do fato de serem as mudanças compreendidas 
como ruptura ou como desenvolvimento dentro dos processos anteriores, notada- 
mente do capitalismo e da modernidade.
Essas mudanças se refletem sobretudo nas imagens usadas para explicar o 
mundo. Neste sentido, nas análises que hoje são feitas a dominação adquire o 
rosto da exclusão. Como um dos temas bíblicos destaca-se-se o cativeiro, con­
forme está bem evidenciado na carta do 8e Encontro Intereclesial de CEBs, em 
19924. O êxodo, a figura preponderante nas últimas décadas, implica disposição 
de caminhar em direção a um destino melhor, mesmo que isso signifique vagar 
sem rumo pelo deserto durante muito tempo. E a figura que simboliza um tempo 
em que se vislumbravam alternativas, às vezes até na forma de um messianismo 
fanático. No cativeiro, pelo contrário, se vive da saudade, da ausência, se chora 
junto aos rios da Babilônia, enfim, se vive ou sobrevive no espaço de uma 
esperança frágil. As trágicas chacinas de presos, de índios, de crianças, de 
policiais e moradores de favela são sintomas da luta travada nesse espaço.
II. Modernidade: Sofrida e Sonhada
O retomo da temática da modernidade no âmbito da pastoral está relacio­
nado com a ambigüidade que tem caracterizado a Igreja, bem como a sociedade 
latino-americana como um todo, na sua relação com esse fenômeno. O fato é que 
a modernidade européia não é alheia à nossa história, uma vez que em grande 
parte foi construída sobre a exploração do novo mundo “ descoberto” . Em outras 
palavras, a América Latina, de diferentes formas através de sua história, sofreu 
a modernidade5.-
Em que consiste a ambigüidade? Por um lado, sente-se que a modernidade 
abriu possibilidades imensas para a humanidade, e também sempre houve mino­
rias na América Latina que se beneficiaram dos frutos da modernidade. Negar 
essas possibilidades seria um absurdo, como seria absurdo fazer o tempo parar 
ou retroceder. Por outro lado, como foi dito acima, para a maior parte da 
população a modernidade não passou de uma miragem fora do alcance das mãos 
calejadas e cansadas de produzir as condições para a própria modernidade.
Aliás, a ambigüidade é apontada por Alberto Moreira como um traço que
caracteriza todo o processo de modernidade. Ele pergunta: “ Por que a Moderni­
dade, tendo nascido de ideais tão nobres como liberdade, igualdade e fraternida­
de, conduziu às aberrações mais anti-humanas que já conheceu a história?” 6 Para 
ele, essas aberrações não são uma conseqüência necessária da modernidade. Pelo 
contrário, seria possível ver nascer um novo perfil de humanidade a partir dessas 
contradições ou ambigüidades, só que através dos setores excluídos ou margina­
lizados do processo7.
Resumindo, a atual crise da sociedade parece colocar a exigência de um 
posicionamento frente a uma questão muitas vezes esquecida ou ignorada, talvez 
até pela sua ambivalência na América Latina. E uma espécie de acerto de contas 
com a própria história, da qual a Igreja também é parte.
Hl. O Moderno como TVansitório
Em pelo menos duas tipologias clássicas do papel da Igreja na América 
Latina essa ambigüidade fica muito clara. João Batista Libânio divide a pastoral 
em três modelos que, embora representem uma progressão linear, encontram-se 
lado a lado na realidade latino-americana. Trata-se da pastoral tradicional, da 
pastoral moderna e da pastoral libertadora. A primeira, construída sobre o “ poder 
da Igreja” e sobre a “ força do medo” 8, não resiste principalmente ao impacto 
das ciências que vão revelando um mundo construído por seres humanos, assim 
como seres humanos igualmente construídos à sua própria imagem. Junto com a 
desintegração da pastoral tradicional, que visava salvar as pessoas do mundo 
perverso e perigoso, emerge uma nova pastoral que reconhece este mundo como 
lugar legítimo de atuação do cristão. Essa proposta moderna, assumida na Igreja 
Católica especialmente após o Vaticano n, é, segundo Libânio, uma “ pastoral- 
fermento, pastoral penetração, pastoral-testemunho” 9. Esta pastoral, no entanto, 
cegada pelo otimismo de mudanças e progresso, não percebe a conflitividade da 
sociedade latino-americana abafada pelos golpes militares a partir da década de 
60. A atuação da Igreja, portanto, deveria transformar-se em pastoral da liberta­
ção, tendo como modelo as CEBs, a Pastoral da Terra e outras.
Uma tipologia semelhante encontramos em Paulo Freire, no ensaio intitu­
lado “ O Papel Educativo das Igrejas na América Latina” , escrito em 197110. 
Colocando como premissa que a maneira de conceber seu papel educativo 
depende da leitura que a Igreja faz da realidade, Paulo Freire identifica três tipos 
de sociedade, respectivamente, de papéis educativos: sociedade fechada e atuação 
tradicionalista (Igreja “ refúgio das massas” ); sociedade onde as massas emer­
gem através do populismo e atuação modemizante da Igreja (uma maneira de se 
tomar mais “ eficiente no seu tradicionalismo” ); sociedade em transformação 
revolucionária e atuação profética, utópica e esperançosa.
Há evidentes diferenças entre a posição de Libânio e Paulo Freire quanto à 
compreensão do moderno. Interessa neste contexto, no entanto, destacar a ambi­
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güidade em relação ao fenômeno, que se percebe sobretudo no caráter de transi- 
toriedade atribuído à “ pastoral moderna” ou à “ Igreja modemizante” . Em 
ambos os casos, o moderno é uma espécie de transição para a pastoral desejada, 
a libertadora ou profética11.
IV. Sobre o Controle da Modernidade
As propostas de mudança revolucionária na América Latina visavam, se­
gundo Peter Berger, “ uma libertação além da modernidade” ou “ pós-modema” 12. 
Para Peter Berger e seus colegas sociólogos, Paulo Freire e Ivan Ulich seriam 
expoentes dessa pós-modemidade emergente no Terceiro Mundo. No caso de 
Ivan niich, a “ sociedade convivial” rejeitaria as idéias de crescimento ilimitado, 
de progresso unilinear e de racionalidade onipresente, ao mesmo tempo em que 
faria uso dos mais modernos meios tecnológicos para criar uma nova comunida­
de. A busca deste tipo de pós-modemidade, que combina o sentido de comuni­
dade com os avanços tecnológicos, estaria ligada, conforme a análise, tanto com 
o enfrentamento da força desintegradora da própria modernidade quanto com a 
fascinação pelas promessas da mesma.
Nessa análise, feita há 20 anos, os autores chamavam a atenção para o fato 
de que tanto os movimentos de contramodemização no Primeiro Mundo quanto 
os de demodemização do Terceiro Mundo teriam que contar com os limites para 
suas propostas. Por quê? Porque a crítica à modernidade era realizada por pessoas 
cuja consciência pressupunha a mesma modernidade. “ Assim como os símbolos 
da modernidade estão colados ao corpo humano, assim também as estruturas 
modernas de consciência estão superpostas na mente humana.” 13 Qualquer alter­
nativa, portanto, que desejasse ser politicamente relevente precisaria fazer a 
pergunta pela viabilidade do mundo que propõe. O desafio estaria em imaginar 
mundos com alguma possibilidade de se tomarem reais. Daí a proposta dos 
autores de um “ utopismo pedântico” , i. é, uma perspectiva utópica que passe 
pelo crivo desintegrador das ciências sociais, notadamente da sociologia do 
conhecimento.
Para os cristãos coloca-se o desafio de combinar esse “ utopismo pedânti­
co” com um “ utopismo visionário” , que vê a nova realidade do réinò de Deus 
vindo ao nosso encontro de fora, mesmo contra a força da correnteza do rio e se 
instalando em nosso meio em pequenos sinais14. Tanto um como o outro tipo de 
utopia, isolado, provavelmente leva à frustração, ao desespero.
V. O Moderno como Possibilidade
Embora se rejeite o tipo de modernidade que nos envolve, às vezes de uma 
maneira asfixiante, não há como negar algo de irreversível no processo. A 
própria distinção entre desenvolvimento e modernização15 se toma menos rígida.
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Por exemplo, Pedro Demo diz em seu último livro que “ não está mais em 
questão se vamos nos modernizar. Discute-se, isto sim, como participamos disso, 
se como objetos, ou como possíveis sujeitos” 16. Alberto Moreira dirá, do ponto 
de vista da pastoral, que não nos interessa a “ modernidade triunfante” , mas 
aquela que emerge das classes populares17. Pedro A. de Oliveira vê as CEBs 
como instrumentos de modernização da Igreja na medida em que promovem 
valores como individualidade, pluralismo e racionalidade18. Luís Inácio Geiger vê 
no movimento dos sem-terra um mecanismo de promoção da modernidade, por 
isso mesmo ambivalente, uma vez que através de sua consciência como sujeitos 
históricos são questionados o conteúdo e a forma de sua fé anterior19.
Para outros, a superação da atual modernidade significa apostar mais expli­
citamente em alguma espécie de pós-modemidade. Por exemplo, em seu último 
livro, Pedagogia da Esperança, Paulo Freire critica o apego às verdades únicas e 
universais pelas posições modernas e a acomodação pragmática e relativista aos 
fatos pelos modernistas. Sua posição: “ Tèmos de ser pós-modemamente radicais 
e utópicos. Progressistas.” 20 Ou ainda, do ponto de vista pós-modemamente 
progressista, deveríamos reconhecer que “ ensinar a aprender só é válido (...), 
quando os educandos aprendem a aprender ao aprender a razão de ser do objeto 
ou do conteúdo.” 21 Ou seja, ensinar de modo pós-modemamente progressista 
significa manter a dialeticidade de processo, conteúdo e sentido. Também se 
buscam identificar aspectos de pós-modemidade nos movimentos populares e na 
pastoral popular. Por isso, a pastoral popular, com ingredientes de pós-modemi­
dade, estaria em tensão com a proposta pastoral de agentes, calcada numa 
modernidade que está em crise2?.
Modemo ou pós-modemo? Ou quem sabe neomodemo23.? O que parece 
ficar mais claro com a atual discussão é que se aceita a necessidade de afirmar 
positivamente a modernidade, não como resignação diante de um fato inevitável, 
mas como uma oportunidade. A meta é uma modernidade alternativa ou algum 
tipo de pós-modemidade. Na teologia, lembra Leonardo Boff, isso significa 
inclusive assumir a secularização, não como meta, mas como parte do caminho. 
Em suas palavras: “ Mesmo a Teologia da Libertação tem que assimilar uma boa 
teologia da secularização, senão não será uma boa teologia da Libertação, isto é, 
uma teologia que permite ver na luta dos pobres, mesmo que eles não sejam 
cristãos, a presença do Reino sempre que esta luta produza mais laços de 
participação e de justiça...” 24 Esta mesma percepção existe em outras áreas. Por 
exemplo, a modernidade é enfaticamente associada com a democracia e com a 
cidadania, enquanto instrumentos de promoção de saúde, educação e bem-estar.
VI. Modernidade e Fé
A fé, dom gratuito de Deus, manifesta-se em estilos ou formas diferentes 
durante a vida da pessoa e também na história da humanidade. Poderíamos dizer 
que cada época “ produz” um estilo ou tipo de fé que lhe é próprio e que nem
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por isso está mais perto ou mais longe do juízo e da graça de Deus. Gostaria de 
argumentar, com base em James Fowler, que o tipo de fé que caracteriza a 
modernidade — e tende a ser normativo — enquadra-se no que esse pesquisador 
denomina de “ fé individuativo-reflexiva” . Para Fowler, este estágio, o quarto 
numa escala de seis, tende a traduzir símbolos para significados conceptuais. E, 
por isso, um estágio “ desmitologizador” 25. Ele se segue ao estágio “ sintético- 
convencional” , onde a necessidade de uma síntese pessoal é acompanhada por 
um apego a alguma autoridade externa (instituição, grupo ou pessoa) e antecede 
a “ fé conjuntiva” , que se origina da percepção de que a complexidade da vida 
não cabe na lógica clara dos conceitos.
Deve ser lembrado que na identificação de estágios ou tipos de fé se trata 
fundamentalmente de uma forma de estruturar as experiências da vida em relação 
ao transcendente. A simples substituição de conteúdos de fé neste sentido ainda 
não indica mudança de estágio nem verdadeiro crescimento espiritual. Fowler, a 
partir da possibilidade de desenvolvimento da fé ou, como ele prefere, do crer, 
define a comunidade ideal como uma “ ecologia da fé” , ou seja, um espaço onde 
haja respeito para com diferentes tipos de fé que ali convivem e encontram 
condições para crescer através da pregação, do ensino, da diaconia, da comunhão 
e da liturgia26. Talvez quiséssemos definir a direção desse crescimento, usando 
Lutero piagetianamente, como um processo de descentração — de si e das obras 
— em direção à cruz de Cristo27.
Portanto, confrontar-se com a modernidade, mesmo como “ destruidora” de 
símbolos, pode significar a possibilidade de real crescimento para a maior parte 
das comunidades — cristãs e não-cristãs — em sua fé. A capacitação para um 
sacerdócio pleno passa por esse processo, a não ser que se queira “ proteger” as 
comunidades das dúvidas, o que muitas vezes é um pretexto para não repartir o 
poder. Para a formação teológica isso significaria não menosprezar o rigor 
acadêmico, uma vez que tal comunidade não se satisfaz com chavões nem com 
ritualismo. Significaria, ao mesmo tempo, conceber o saber acadêmico dentro de 
uma perspectiva mais ampla de expressões de fé, de estilos de espiritualidade 
diversificados.
VIL Novas Possibilidades para a Pastoral
Até aqui enfatizamos sobretudo o papel da racionalidade, seus limites e 
possibilidades. No entanto, os desdobramentos da modernidade trazem outros 
novos desafios, mostram ângulos diferentes a serem observados e revelam di­
mensões esquecidas. Menciono algumas mais evidentes e que de uma ou outra 
forma já estão sendo integradas na ação da Igreja, tanto a nível de edificação 
interna quanto de missão no mundo.
1. O eixo desloca-se do antropocentrismo machista, associado com a racio­
nalidade moderna, para o que alguns caracterizam como biocentrismo, associado
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com o pós-modemo. O ser humano — tradicionalmente visto como a coroa da 
criação — é relativizado dentro da corrente da vida, uma vez que a sua própria 
sobrevivência depende de considerar a vida e a natureza em seu conjunto. Em 
termos de pastoral, essa ênfase abre espaço para uma visão menos instrumental 
da natureza e também para a apreciação de diferentes formas de expressão. Há 
sobretudo uma busca do sentido do estético. “ Deus é a eterna poesia,” dizia o 
padre Lívio da novela “ Renascer” , com certeza o sermão mais ouvido do Brasil 
no ano de 1993. O difícil, às vezes, é ligar a poesia com a ética, evitando que se 
tome apenas um meio de auto-satisfação.
2. A discussão da modernidade e da pós-modemidade revela a complexi­
dade dos grupos sociais. Dá-se ênfase, por isso, à abordagem sistêmica, onde o 
que importa não são os fatores considerados isoladamente, mas as relações que 
se estabelecem entre os diversos elementos. “ Os componentes não funcionam de 
acordo com sua ‘natureza’, mas de acordo com sua posição no sistema.” 28 
Dentro desta perspectiva, toma-se importante identificar a rede de relações que 
existem na comunidade. Quer dizer, não se trata meramente de mudar A para 
obter o resultado X (visão unicausal), nem de mudar A+B+C para obter X (visão 
pluricausal), mas de ver como A, B e C interagem para a existência do X. Este 
faz parte de uma rede de relações e será diferente na medida em que as relações 
forem diferentes. Os conflitos evidentemente não desaparecem, embora possa 
haver uma tendência a se diluírem dentro de uma complexidade sentida como 
paralisante. Mas há lugar também para a criatividade e originalidade na apreen­
são da realidade.
3. Se a modernidade promove a pluralização dos espaços vitais, isso signi­
fica também a diversificação de linguagens, além daquela já estudada pela 
sociolingüística entre classes sociais diferentes. Penso aqui em grupos conforme 
profissões, idades ou gêneros. Se entendemos a linguagem como mais do que 
vocabulário, esse desafio se toma quase insuperável na atual estrutura de comu­
nidade centralizada na pessoa de um pastor.
Não é de estranhar que diante dessa situação as igrejas e as comunidades 
estejam perguntando pela sua identidade. Como as diferentes linguagens podem 
conviver na mesma comunidade? O que significa o culto — geralmente entendi- 
' do como culto dominical — nessa comunidade? Numa entrevista, Gore Vidal 
observou que atualmente estaríamos vivendo a tensão entre duas forças aparen­
temente contraditórias: as forças centrípetas, visando a fragmentação e pluralida­
de, e as forças centrífugas, promovendo exatamente a aproximação em blocos de 
países, em associações de caráter global. Parece que a possibilidade da pastoral, 
nesse contexto, consiste em manter essa tensão dinâmica entre permitir a plura­
lidade de expressões de fé e ao mesmo tempo buscar a integração num todo. Para 
a teologia, um enorme desafio é reconhecer a diversidade de lugares teológicos 
(por exemplo, os grupos dentro da comunidade, os movimentos sociais, o ensino 
religioso escolar e outros) sem cair numa absoluta fragmentação.
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4. Acostumamo-nos, na América Latina, a explicitar o lugar social do qual 
estamos falando e de cuja perspectiva desenvolvemos nosso trabalho. A moder­
nidade nos desafia a fazer o mesmo tipo de exercício em relação ao tempo. A 
antropóloga Margareth Mead distingue três tipos de sociedade, de acordo com a 
sua perspectiva de tempo: as sociedades pós-figurativas, onde o passado é a 
referência determinante; as sociedades configurativas, que acentuam o presente; 
e as sociedades pré-figurativas, que fazem do futuro o seu ponto de referência29. 
Creio que na América Latina estas três perspectivas coexistem, muitas vezes na 
mesma comunidade, embora com ênfases diferentes. Qual é a leitura do tempo 
que embasa nossa prática? Que tipo de leitura as comunidades ou os grupos nas 
comunidades estão fazendo? Esta problemática parece estar retratada no relatório 
de pesquisa do Núcleo Avançado-93: na Grande São Paulo a comunidade lutera­
na representa “ o último refugio seguro” para as pessoas30, uma instituição —  nas 
categorias de Mead — pós-figurativa. No entanto, o relatório também deixa claro 
que são poucas as pessoas que buscam essa mesma comunidade. E as demais? 
Não poderíamos ver na perspectiva de tempo na qual concebemos a Igreja uma 
das dificuldades da pastoral, principalmente a urbana? Não se trata, convém 
lembrar, de negar o passado e a memória, mas de identificar a perspectiva de 
onde se faz a leitura da vida, inclusive do passado, buscando sintonia com as 
comunidades que ainda existem (ou resistem) e com pessoas que podem vir a 
constituir novas comunidades, quem sabe diferentes.
5. A tendência à pluralidade cria novas e interessantes possibilidades para 
a relação entre ciência e teologia, entre espiritualidade e vida. Não é por menos 
que surge com muita força a pergunta pelo específico da teologia e do trabalho 
pastoral. Afinal, fazer teologia não é fazer algum tipo de sociologia, psicologia, 
antropologia ou economia... A função da pastoral não é criar sindicatos, associa­
ções de moradores ou promover luta de classes. Aprendemos, na Igreja, que tem 
gente que faz isso com mais competência do que nós. Então, qual é o específico 
de nossa atuação enquanto Igreja?
Leonídio Gaede tentou captar esse específico com a imagem daquele ran­
cho que os colonos constroem nas lavouras que ficam longe de casa31. E o lugar 
de guardar a água e a comida, o lugar de descansar e conversar, de guardar e 
afiar as ferramentas. Aparentemente não ocorre nada de útil nessa casinha, já que 
o trabalho mesmo acontece fora, na lavoura. Mas sem o rancho, a vida na lavoura 
não seria a mesma — se é que seria possível.
A relação do rancho com a lavoura, no entanto, não é sem problemas. 
Usando a terminologia acadêmica, trata-se de um problema epistemológico, ou 
seja, de redefinir o status que as afirmações científicas e as afirmações teológicas 
acerca da natureza e do mundo reclamam para si mesmas; respectivamente, de 
definir o nosso papel como Igreja no mundo. O momento é de busca, bem 
sintetizada na pergunta de Van Huisteen: “ É de alguma forma possível relacionar 
significativamente o mundo fragmentado, especializado das ciências contempo­
râneas com o mundo intelectual igualmente fragmentado da teologia
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contemporânea?” 32 Ou, de novo em termos pastorais, com base em que critérios 
podemos superar a fragmentação da experiência que a modernidade promove? 
Para ficar com o exemplo, as lavouras e os ranchos são muitos, e cada um é 
diferente dos outros. Se isso, por um lado, é uma dificuldade em termos de 
unidade ou de conjunto, por outro lado, é um momento rico para encontros 
diversificados tanto em termos de interdisciplinaridade como de ecumenismo.
Vin. Ainda a Práxis?
O elemento determinante para definir os tipos de pastoral na América 
Latina foi o modo de ação no mundo e sobre o mundo, foi a práxis histórica. A 
teologia latino-americana passou a ser conhecida como teologia da práxis. Se 
quisermos, uma teologia moderna: o ser humano como sujeito de seu destino. O 
problema é que muitas vezes a práxis passou a ser reduzida àquilo que está ao 
alcance de nossas mãos. No entanto, é impossível imaginar um mundo transfor­
mado que não passe pela práxis humana. No caso da América Latina, continuar 
afirmando a práxis como eixo da pastoral não é uma questão filosófica, mas de 
sobrevivência para grande parte da população excluída. O que se toma necessário 
é incorporar novos elementos a essa práxis: o corpo de homens e mulheres, seus 
sonhos, suas esperanças, seus mitos e símbolos. Há que reconhecer também a 
pluralidade dos sujeitos históricos: há o homem pobre e a mulher pobre, o bóia- 
fria e o jovem universitário desempregado, o operário sindicalizado e o trabalha­
dor que vive de biscates... Mesmo a pastoral da classe média não é mais 
percebida como antagônica à pastoral popular ou, no mínimo, como objeto de 
desconfiança. Em outras palavras, são sujeitos que passam a ser vistos em sua 
complementaridade. Se não existem mais um único sujeito e a única grande 
utopia, um dos desafios da pastoral talvez seja o de mediar o encontro das utopias 
fragmentadas que a modernidade produz. Afinal, o reino de Deus também é 
experimentado em fragmentos, mas nem por isso deixa de ser inteiro e verdadeiro.
Em resumo, vivemos numa parte do mundo que a maioria do povo quer 
que seja diferente. O discurso da modernidade (e principalmente da pós-moder- 
nidade) pode muito bem desviar dessa preocupação com a realidade a ser trans­
formada e reduzir-se a um exercício intelectual supra-histórico, numa tentativa de 
“ acompanhar” a discussão teológica e filosófica do Primeiro Mundo. Fica-se 
então discutindo se algum fenômeno é moderno ou pós-modemo, enquanto que 
as vítimas do processo continuam caindo a nossos pés. Por outro lado, como foi 
dito no início, este mundo não é mais o mesmo e, considerando que não mudará 
por um ato de mágica ou pelo acaso, há que re-conhecê-lo para que possa ser 
transformado. Neste sentido, a tarefa da teologia da libertação está tão incompleta 
como a própria modernidade.
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IX. Os Modelos e Sua Leitura
Uma visão ampliada de práxis faz com que vejamos o agir da Igreja em 
sua complexidade e diversidade. Se deve ser criticado o problema dos paradig­
mas e modelos rígidos, que prendem a realidade dentro de camisas de força, 
também devemos ter consciência do perigo que representa a negação da própria 
existência de paradigmas ou modelos. No caso da literatura, fala-se da substitui­
ção de paradigmas por sintagmas, ou seja, a referência seriam as pequenas 
unidades de significação33. Traduzindo para o campo da pastoral, a referência 
seriam as diversas experiências, cada uma com uma significação própria. Acho, 
aliás, que muitas vezes já corremos este risco (pós-modemo ou pré-modemo?) e 
por isso parecemos condenados ao destino de Sísifo, ou seja, repetir as experiên­
cias — em centenas de encontros e consultas — só para começar tudo de novo.
Uma condição para realizar esse mapeamento é dar-se conta de que há 
maneiras diferentes de ler os modelos, entendidos estes como uma mediação 
entre a teoria e a prática. Valho-me aqui da análise de Ian Barbour, que identifi­
cou quatro maneiras de ler os modelos: a) o realismo ingênuo, que pressupõe que 
o modelo é uma espécie de foto da realidade; b) o “ positivismo” , que pressupõe 
que o modelo resume os dados; c) a “ visão instrumentalista” , que vê os modelos 
como mera ficção útil; d) o “ realismo crítico” , defendido pelo autor, que 
sustenta que os modelos são construções humanas numa tentativa de representar 
o mundo34. Portanto, algo entre o realismo ingênuo e a visão instrumentalista, que 
leva a sério a dialética entre a objetividade e a subjetividade. Entendo que esta 
compreensão de modelo permite tanto a liberdade diante de um quadro plural e 
confuso quanto a definição de critérios como balizas para a análise.
Não sei quais são os modelos que podem ser identificados. Sei apenas que 
não vamos encontrá-los prontos, em livros. Também a mera prática não os 
fornece. Creio que uma condição fundamental para isso é escutar as pessoas 
enquanto articulam as suas perguntas e respostas sobre a fé e sobre a Igreja que 
são ou querem ser. Vítor Westhelle apresenta um argumento muito interessante 
no sentido de que uma das contribuições significativas de Lutero para o movi­
mento da Reforma consistia em, “ olhando o povo na boca,” ajudá-lo a expressar 
suas aspirações e desejos35. Pode ser um bom conselho para descobrir as formas 
adequadas de ser Igreja, hoje.
X. Pastorear a Esperança
Os mapas que viermos a fazer talvez não apontem grandes saídas. Parado­
xalmente, como mostra a discussão sobre a modernidade, a terra prometida nunca 
esteve ao mesmo tempo tão próxima e tão longe. Tão próxima, porque toneladas 
de grãos apodrecem diante de gente que morre de fome. Tão distante, porque as 
mudanças continuam acontecendo para que tudo fique igual ou pior.
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Diante desse quadro, a própria esperança — a última que morre —  está a 
perigo. Paulo Freire capta bem o espírito da época em seu último livro, quando 
descreve a trajetória da Pedagogia do Oprimido em direção à Pedagogia da 
Esperança. Assim como o primeiro não era uma pedagogia para o oprimido, o 
último não é uma pedagogia para a esperança. Trata-se, diante da esperança como 
necessidade ontológica, de cuidar para que esta —  em suas palavras — 1  não se 
desarvore, desenderece ou transforme em desespero. “ Daí a precisão de uma 
certa educação da esperança.” 36 A expressão “ pastorear a esperança” tem, neste 
contexto, um sentido semelhante. Thita-se de cuidar da esperança frágil, de 
buscar a esperança perdida, de orientar a esperança sem rumo, de esperar contra 
a esperança. Como cristãos não temos nenhum atalho que nos permita um 
conhecimento privilegiado da modernidade ou de qualquer outra questão da 
realidade. Vivemos as mesmas contradições e buscas de todas as outras pessoas. 
Neste sentido, lembra Néstor Miguez, nosso testemunho — enquanto espaço 
gerado em nós pelo Espírito —  não se orienta pelo que “ sabemos” , mas por 
quem amamos e pelo que esperamos37.
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